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RELIGION UND MYTHOS 
von Angelos Chaniotis 
>Typisch hellenistische ein hellenistischer Ritualtext 
Einer der bekanntesten Ritualtexte der hellenistischen Zeit ist der Hymnos, 
der 291 v. Chr. komponiert wurde, um beim Empfang von König Demetrios 
dem Städtebelagerer in Athen aufgeführt zu werden (Duris, FGrHist 76 F13; 
Demochares, FGrHist 75 F2). Der Text ist nicht nur eine außerordentlich 
wichtige Quelle für den hellenistischen Herrscherkult.1 Durch seine Gestal­
tung, die Wortwahl, seinen Inhalt und die allgemeine Stimmung exemplifiziert 
er wie kaum ein anderes schriftliches Zeugnis auch wesentliche Merkmale 
religiösen Zeitgeistes. Im ersten Teil wird die Epiphanie, die Ankunft der Göt­
ter, gefeiert: 
»Die größten (megistoi) Götter und auch die liebsten (phtltatoi) sind heute 
in unserer Stadt anwesend. Denn Demeter sowie Demetrios zugleich führte 
her zu uns die Gunst des Augenblicks. Die eine kam, um die heiligen Myste­
rien Kores hier zu feiern, und dieser, wie es einem Gott ziemt, ist da: heiter, 
herrlich, fröhlich. Die Stimmung ist ernst; alle Freunde rings im Kreis und 
er selbst inmitten. Ein Bild, in dem die Freunde gleich der Sternenschar, er 
jedoch die Sonne. Sohn Poseidons, des mächtigsten (krätistos) der Götter, 
und Aphrodites, Dir zum Gruße« (Übers, nach C. Friedrich). 
Der Verfasser des Textes häuft hier göttliche Anrufungen in der Superlative: 
megistoi, phtltatoi, krätistos. Seine Absicht war, dadurch die göttliche Macht -
konkret: die für die Menschen wirksame Macht - zu steigern. Aber obwohl 
er mit diesen Attributen die unüberbrückbare Distanz zwischen Göttern und 
Menschen in bezug auf Macht unterstreicht,2 überwindet er die physische Ent­
fernung zwischen Menschen und Göttern: Die Götter sind ja in der Stadt prä­
sent; zwei von ihnen, Poseidon und Aphrodite, werden als göttliche Erzeuger des 
Königs verstanden. Um so überraschender wirkt es, wenn dann in der zweiten 
Hälfte des Hymnos die Existenz der Götter geleugnet wird: 
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»Denn andere Götter sind weit entfernt oder haben vielleicht keine Ohren, 
oder vielleicht gibt es sie gar nicht oder sie mißachten uns. Du bist uns vor 
Augen, nicht Holz, nicht Stein, nein, in wahrhaftiger Gestalt, Dir gilt unser 
Beten.« 
Die Diskrepanz zwischen dem ersten und dem zweiten Teil des Hymnos hängt 
vielleicht damit zusammen, daß der Text von zwei Gruppen (hemichöria) gesun-
gen wurde. Auf die Begrüßung der Götter durch das eine hemichörion antwortete 
das andere mit der Hervorhebung des gottgleichen Königs. Die Gegensätze und 
das Paradoxon sind wesentliche Merkmale hellenistischer Ästhetik. Zudem ist 
dies auch Lobesstrategie: Je stärker die Abwesenheit der unsterblichen Götter, 
desto intensiver die Präsenz des sterblichen Gottes Demetrios\ Es folgt in emotio-
naler Sprache ein Rachegebet3 mit der üblichen Uberzeugungsstrategie religiöser 
Texte. Die Athener stellen sich als machtlos dar, um wirksamer die Hilfeleistung 
durch den Ubermächtigen zu erzwingen. Zugleich wird der König indirekt aufge-
fordert, seine Macht durch wirksames Eingreifen unter Beweis zu stellen.4 Nicht 
auf Glauben beruht die Existenz der Götter, sondern auf ihrer Wirksamkeit.5 
Wer eine wirksame Macht besitzt, die der Macht der Götter gleicht, verdient 
auch gottgleichen Ehren (isötheoi timai). So heißt es im Ehrenbeschluß des Bun-
des der Inselgemeinden der Südägäis für Ptolemaios I.: »Die Nesioten ehrten 
als erste Ptolemaios Soter (»den Retter«) mit gottgleichen Ehren (isötheoi timai) 
wegen seiner Leistungen für die einzelnen Menschen« (IG XII 7,5o6).6 Auf diese 
Erwartung hinweisend schließt der eingangs zitierte Hymnos mit der Bitte: 
»An erster Stelle, mache Frieden, liebster, denn D u bist der Herr. Es ist die 
Sphinx, die nicht Theben, sondern ganz Griechenland drückt, der Aitoler, der 
auf dem Felsen hockend, wie die Sphinx von früher, alle Männer uns hinweg-
reißt und sie fortbringt. Und ich kann sie nicht bekämpfen. Es ist Brauch der 
Aitoler, zu rauben des Nachbarn Gut, jetzt auch das der anderen. A m besten, 
Du nimmst selbst Dir Zeit, wenn aber nicht, schaffe uns irgendeinen Ödipus, 
der diese Sphinx entweder in die Tiefe stürzt oder zu Asche brennt.« 
Als Teil des panhellenischen kulturellen Gedächtnisses wird der Mythos des 
Ödipus und der Sphinx mit kurzen Sätzen in Erinnerung gerufen und als Exem-
plum verwendet, das nun eine Handlung begründen soll. 
So betrachtet verbindet dieser Hymnos beispielhaft jene Aspekte, die Reli-
gion und Mythos des Hellenismus hellenistisch machen: Intensität und Emo-
tionalität, Steigerung und eine Vorliebe für Gegensätze und Paradoxien, die 
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Aktualisierung des Mythos als Exemplum und >intentionale Geschichten Diese 
Aspekte gilt es hier näher zu erkunden. 
Was ist hellenistisch in Religion und Mythos des Hellenismus? 
Eine spontane Antwort würde etwa auf jene Phänomene hinweisen, die man 
üblicherweise mit dem Hellenismus in Verbindung bringt:7 das Gottmenschen-
tum, insbesondere in der Form des Herrscherkultes;8 den Kulttransfer9 und die 
Verbreitung fremder - ägyptischer und orientalischer - Kulte;10 die Beliebtheit 
der Mysterien- und Erlösungsreligionen;" die Verbreitung von Aberglaube und 
Magie in Opposition zu Rationalisierungstendenzen;12 die Verbreitung privater 
Kultvereine als Reaktion auf die Loslösung von traditionellen Bindungen und 
Antwort auf die Bedürfnisse fremder Bewohner urbaner Zentren nach Anschluß 
und Identität;^ die Ästhetisierung und immer imposanter wirkende Inszenie-
rung von Ritualen;'4 die Vermehrung der Feste - insbesondere der historischen 
Gedenktage - und der Agone;'5 die politische Instrumentalisierung von Mythos 
und Religion in der Politik;'6 schließlich die Suche nach einem allmächtigen 
Gott, der die Existenz anderer nicht ausschließt.'7 
Eine nachdenkliche Antwort würde die Kontinuität und nicht die Brüche 
betonen: Sterbliche wurden lange vor Alexander als Götter verehrt; die Griechen 
haben seit ihrer Einwanderung in Griechenland stets fremde Kulte übernom-
men und fremde Götter mit den eigenen assimiliert; Mysterienkulte mit einem 
soteriologischen Charakter — die dionysisch-orphischen Mysterien - gehen spä-
testens auf das 5. Jh. zurück;'8 die Opposition zwischen Aberglaube und Ratio-
nalität findet man auch im Athen des 5. und 4. Jh.s;'9 alle Rituale setzten Insze-
nierungen und einen Sinn für Ästhetik voraus; Religion und Mythos wurden 
spätestens seit der archaischen Zeit immer wieder von ehrgeizigen Staatsmän-
nern oder Staaten manipuliert. 
Und dennoch haben sich bei allen Kontinuitäten die wichtigen Veränderun-
gen in den politischen und sozialen Rahmenbedingungen der hellenistischen 
Zeit auch auf Religion und Mythos ausgewirkt. Spannend sind die Veränderun-
gen vor allem, weil sie nicht etwa auf einen Religionsstifter zurückgehen, son-
dern auf allgemeine politische, soziale und kulturhistorische Entwicklungen. 
Die politischen und sozialen Rahmenbedingungen 
Unser Bild von der hellenistischen Welt wurde maßgeblich vom bewußten 
Einsatz textlicher und bildlicher Medien für die (Selbst-)Repräsentation des 
Herrschers geprägt.20 Auch die Religion gehörte zu den Mitteln, die die mon-
archische Herrschaft in unterschiedlichen Formen legitimieren sollten. Die 
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direkteste Form war die Etablierung des Kultes der verstorbenen Vorfahren des 
Königs, besonders gut belegt bei den Ptolemäern, und der Kult des Königs noch 
zu Lebzeiten, etwa bei den Seleukiden seit Antiochos III.21 Subtilere Formen 
waren die Förderung des Kultes von Schutzgottheiten, z. B. des Sarapis durch 
die Ptolemäer, des Pan und des Herakles durch die Antigoniden und der Athena 
Nikephoros durch die Attaliden.22 Auch die Veranstaltung und Inszenierung 
prächtiger Feste, etwa der Ptolemaia von Alexandreia,23 und die Präsenz der 
Monarchen in großen panhellenischen Heiligtümern durch Weihungen und 
Denkmäler24 setzten Religion in Diensten monarchischer Ideologie. Der Hof 
wurde zu einer neuen Bühne kultureller Darbietungen und förderte indirekt 
die Auseinandersetzung der Dichter mit dem Mythos.25 Im Kontext der großen 
multiethnischen Reiche ist der Austausch von religiösen Vorstellungen zwar 
nicht erst möglich, aber wesentlich leichter geworden. Die Verbreitung von jüdi-
schen Gemeinden ist ein Aspekt dieses Phänomens.26 
Neben dem religiösen Synkretismus beobachtet man jedoch auch eine Kon-
kurrenz religiöser Vorstellungen. Selbst wenn religiös motivierte Konflikte im 
Großen und Ganzen fehlten - der Makkabäer-Aufstand ist trotz seiner religiösen 
Komponente nicht primär als religiöses Phänomen anzusehen spürt man eine 
gewisse Konkurrenz unter den lokalen Kultorten der traditionellen Religion der 
Polis, den panhellenischen Heiligtümern, den Mysterienkulten und den Heilig-
tümern von Heil- und Orakelgottheiten. Die Bemühungen von Heiligtümern, 
die Macht ihrer Gottheiten zu propagieren, etwa durch große Feste und Wun-
dererzählungen, sind in einem Konkurrenzfeld zu deuten. Diese Konkurrenz 
konnte auch die Form der offenen Auseinandersetzung annehmen, wie etwa 
in Delos, wo der neu eingeführte Kult des Sarapis erst durch einen Prozeß und 
angeblich mit der wundersamen Hilfeleistung des Gottes lokalen Widerstand 
gegen den Bau eines Heiligtums überwinden mußte.27 
Zu keinem anderen Zeitpunkt der griechischen Geschichte seit der Zeit der 
großen Kolonisation wurden so viele neue Poleis gegründet wie in den etwa 
150 Jahren nach dem Tod Alexanders.28 Die Entstehung neuer Poleis bedeutet 
nicht nur die Gründung neuer Tempel und neuer Feste, oft in bewußter Repro-
duktion der sakralen Landschaft der Heimat, sie bedeutet auch die Entstehung 
neuer Gründungssagen, z. B. über die Gründung von Alexandreia, oder die Adap-
tation alter.29 In der Konkurrenz zwischen den Poleis sollten mythische Erzäh-
lungen Götter und Heroen mit einer bestimmten Stadt in Verbindung bringen. 
Der anonyme Dichter des Hymnos über den Ruhm von Halikarnassos30 ruft 
Aphrodite mit ihren lokalen Beinamen Schoinis und Kypris an und erkundigt 
sich nach den wichtigsten Bestandteilen lokalen Stolzes. Die Antwort ist eine 
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Darstellung der lokalen Mythen: Hier sei Zeus Akraios geboren; hier haben die 
ersten Menschen den göttlichen Säugling in einer Höhle versteckt und vor Kro-
nos beschützt; hier habe die Nymphe der Quelle Salmakis den Hermaphroditos 
aufgezogen, der seinerseits die Institution der Ehe begründete; hierhin habe 
Athena den Stadtgründer Bellerophontes gebracht; hierhin seien Kolonisten aus 
Attika und der Peloponnes unter der Führung der Heroen Kranaos, Endymion 
und Anthes gekommen. Theogonien und die Abenteuer von Heroen wurden im 
Dienst der Selbstdarstellung von Städten neu erzählt oder ganz neu erfunden. 
Die Intensivierung der völkerrechtlichen Kontakte bedeutet auch eine Verfei-
nerung der diplomatischen Überzeugungsstrategien. Dabei wurden wiederum 
Mythos und Religion eingesetzt. Diplomatische Missionen für die Anerken-
nung der Unverletzlichkeit (asylta) einer Polis oder ihres wichtigsten Heiligtums 
brachte man mit Wundern (epiphäneia) von Göttern oder Orakeln und mit der 
Stiftung von Festen in Verbindung.3' Die Verwandtschaft (syngeneia) zwischen 
zwei Gemeinwesen wurde mit der Erzählung alter oder der Schaffung neuer 
mythologischer Traditionen begründet.32 Der Kult abstrakter Begriffe {Mnemel 
Gedächtnis, Cfodris/Gunst und Dankbarkeit, Homdwota/Eintracht, Demokrat™ 
usw.) war oft mit politischen Absichten verbunden.33 
Die Erleichterung des Erwerbs des Bürgerrechtes und die Schließung der Kluft 
zwischen Fremden und Bürgern in bezug auf Rechte führte zwar zu einer Ver-
minderung des Unterschiedes der beiden rechtlichen Positionen, rief aber auch 
Gegenreaktionen hervor. Da sich die Bürger nicht mehr von den Nicht-Bürgem 
in bezug etwa auf den Besitz von Land unterschieden und das politische Gewicht 
des Bürgerrechtes geringer wurde, bestritten die Bürger und die Familien der 
Elite neue Wege zur Konstruktion einer Identität. Hierzu gehört die Institution 
der Ephebie, des militärischen und patriotischen Trainings der bürgerlichen 
Jugend;34 Mythen und Kulte waren ureigener Bestandteil der Ephebie. Auf der 
anderen Seite organisierten sich die Fremden viel häufiger in Kultvereinen, und 
somit gewann die Religion auch für sie als Identitätsmerkmal an Bedeutung.35 
Auf dem Gebiet der Gesellschaft sind vor allem drei Phänomene zu nennen: 
die Rolle der Elite als Urheber kultischer Veränderungen, der Euergetismus (die 
Rolle von Wohltätern) und die Sichtbarkeit der Frauen im öffentlichen Kult. 
Trotz ihrer führenden Rolle mußten die Mitglieder der Elite, die oft die Initia-
tive für die Verschriftlichung oder Veränderung der religiösen Normen ergriffen, 
durch komplexe Verhandlungen mit der souveränen Volksversammlung Unter-
stützung für ihre Anliegen gewinnen. Die einschlägigen Kultregelungen36 zei-
gen eine Differenzierung in bezug auf ihre Urheber: Neben den vornehmen 
Bürgern, die als Antragssteller in der Volksversammlung erscheinen, spielen 
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religiöse Spezialisten (Exegeten, Priester) und die göttliche Handlungsmacht 
(Orakel) eine beträchtliche Rolle. Viel wichtiger war die öffentliche Präsenz 
reicher Bürger, die Priesterämter käuflich erwarben,37 Bauprojekte finanzierten 
und durch Kultstiftungen,38 die Gründung von Kultorten und Wettkämpfen39 
und die Finanzierung von Ritualen40 neue Akzente setzten. 
Die Sichtbarkeit der Frauen resultierte aus ihrer Loslösung von traditionel-
len Bindungen und vor allem aus der finanziellen Unabhängigkeit, die ihnen 
ermöglichte, häufiger als in der Vergangenheit Priesterämter zu übernehmen, 
Stiftungen zu gründen und Weihgeschenke zu machen.4' Die Frage, ob die häu-
fige und stärkere Teilnahme von Frauen im Kultgeschehen auch die Kultpraxis 
veränderte, drängt sich auf, aber sie ist bisher nicht untersucht worden. 
Schließlich ist unter den Rahmenbedingungen der Krieg zu nennen.42 Die 
kontinuierlichen Kriege des Hellenismus bedeuteten eine gestiegene Mobili-
tät von Söldnern, militärischen Siedlern und Kriegsgefangenen. Die Soldaten 
brachten zum Ort ihres Dienstes die Kulte ihrer Heimat mit. Wenn sie schwo-
ren, verfluchten oder beteten, riefen sie in der Regel die väterlichen Götter oder 
die traditionellen Beschützer von Soldaten an, wie jener Apollonios von Thera, 
ein ptolemäischer Offizier, der nach einer gefährlichen Reise im Roten Meer 
eine Weihung im ägyptischen Heiligtum in Koptos aufstellte, aber sie an die 
Großen Götter von Samothrake richtete (OGIS 69, spätes 3. Jh.), oder wie die 
Soldaten der seleukidischen Garnison der Insel Ikaros/Falaika am Arabischen 
Golf, die dorthin den Kult des Zeus Soter (des Rettenden Zeus), des Posei-
don und der Artemis Soteira sowie typische griechische Rituale brachten (SEG 
35,1476-1477, spätes 4. und 3. Jh.). In der Fremde besuchten sie aber auch die 
dortigen Heiligtümer,43 wurden ebenso von der sakralen Aura lokaler Götter und 
Kulte ergriffen und trugen zur Verbreitung solcher Kulte an anderen Orten bei.44 
Auf die religiöse Mentalität der hellenistischen Menschen wirkten sich die 
Kriege sehr unterschiedlich aus. Dem Glauben der einen an den wundersamen 
Eingriff der Götter ins kriegerische Geschehen stand der Pragmatismus der 
anderen gegenüber. Hannibal z.B. soll seinem Gastgeber (Antiochos III. oder 
Prusias) den Rat gegeben haben, mehr auf die Meinung eines großen Feldherren 
als auf die Innereien eines toten Schafes zu achten (Plut. mor. 606c). Vielfach 
unterbrach der Krieg den normalen Ablauf des sakralen Kalenders und verhin-
derte das Feiern von Festen;45 die Plünderung von Heiligtümern demonstrierte 
die respektlose Haltung gegenüber den Göttern, rief aber als Gegenreaktion den 
Glauben hervor, daß früher oder später die göttliche Strafe den Frevler erreichen 
wird. Polybios beschreibt z.B., wie Prusias, König von Bithynien, viele Heilig-
tümer plünderte und zerstörte, darunter auch 155 v. Chr. das als unverletzlich 
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geltende Heiligtum der Artemis in Hiera Korne (Pol. 32,15). Die Leser dieses 
Berichtes müssen den Tod dieses Königs als göttliche Strafe empfunden haben: 
Sein eigener Sohn bekriegte ihn, und als Prusias Zuflucht im Heiligtum des 
Zeus in Nikomedeia suchte, wurde er dort getötet (App. Mithr. 7; Diod. 32,21). 
Vergebens suchte der Plünderer heiliger Orte am heiligen Ort Rettung. 
Die Haltung der hellenistischen Griechen gegenüber übersinnlichen Phäno-
menen und Ritualen war ambivalent. Heiligtümer wurden oft zu äsyla (unver-
letzlich) erklärt, viel öfter wurden sie geplündert. Rituale wurden kritisiert, aber 
gerade die Kritik zeigt, daß sie immer noch praktiziert wurden. Wenige Jahre 
nachdem der Dichter des Hymnos auf Demetrios betont hatte, daß die Göt-
ter desinteressiert, abwesend oder nicht existent waren, glaubten Menschen 
von Delphi bis Anatolien gesehen zu haben, wie die Götter mit ihnen im Krieg 
gegen die Kelten zogen.46 Solche Diskrepanzen charakterisieren die griechische 
Religion auch in früheren Perioden - sie charakterisieren jede Religion. Im Hel-
lenismus ist aber die Ambivalenz vielleicht stärker geworden, nicht zuletzt unter 
dem Einfluß der Philosophie47 und des multikulturellen Kontextes. 
Persönliche Erfahrung von Göttlichkeit 
Die oben skizzierten Phänomene bilden die Rahmenbedingungen für die Kultpra-
xis und die Mythenerzählung im Hellenismus. Sie weisen auf die Wirkung vielfäl-
tiger Faktoren hin, beantworten aber nicht die Frage, was in Religion und Mythos 
der hellenistischen Zeit hellenistisch ist. Die Vorstellung einer kleinen Auswahl 
von Texten, die in vorhellenistischer Zeit nicht vorstellbar wären und somit als 
>typisch hellenistisch< charakterisiert werden können, soll helfen, >hellenistische< 
Charakteristika in Mythos und Religion des Hellenismus zu identifizieren. 
Kultvorschriften eines privaten Kultvereins in Philadelpheia aus dem späten 
2. oder frühen 1.Jh. v.Chr. exemplifizieren die große Bedeutung privater, emo-
tionaler Religiosität:48 
»... Glück. Zur Gesundheit und zur gemeinsamen Rettung und zur besten 
Besinnung wurden die Befehle aufgezeichnet, die dem Dionysios [dem Neu-
gründer des Kultvereins] im Schlaf gegeben wurden, welcher in sein Haus 
Männer und Frauen, Freie und Sklaven zuläßt. Denn in seinem Haus sind 
Altäre gegründet, für Zeus Eumenes (den wohlwollenden Zeus) und Hestia, die 
an seiner Seite sitzt, und für die anderen rettenden Götter, für die Eudaimonta 
(Wohlbefinden), den Plütos (Reichtum), die Areti (Tugend), die Hygta 
(Gesundheit), die lyche Agathe (Gutes Glück), den Agathös Dornum (Guter 
Daimon), die Mneme (Erinnerung), die Chärites (Gunst und Dankbarkeit) 
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und die Nike (Sieg und Erfolg). Diesem Dionysios gab Zeus die Vorschriften 
sowie den Befehl, die Reinigungen und die Entsühnungen und die Mysterien 
gemäß den väterlichen Gesetzen und dem jetzt Geschriebenen durchzufüh-
ren. Wenn Männer und Frauen, Freie und Sklaven, zu diesem Hause kommen, 
sollen sie bei allen Göttern einen Eid leisten, daß sie die Heimtücke gegen 
Mann oder Frau nicht kennen, daß sie weder kennen noch anwenden böse 
Gifte gegen Menschen, böse Zauberformeln, Liebestränke, Abtreibungsmit-
tel, Verhütungsmittel, andere Mittel, die Kinder töten; daß sie weder ein sol-
ches anwenden noch einen anderen beraten, noch Mitwisser sind. Sie sollen 
alles tun, um wohlwollend gegenüber diesem Hause zu sein. Und wenn ein 
anderer Mensch irgendwas von dem oben genannten tut, oder böse Absichten 
hat, dann darf man dies weder gestatten noch verschweigen, sondern man 
muß dies offenbaren und Hilfe leisten. Kein Mann darf, außer mit der eigenen 
Frau, mit einer anderen Frau, die einen Mann hat, Geschlechtsverkehr haben, 
weder mit einer Freien noch mit einer Sklavin; auch nicht mit einem Knaben 
oder mit einer Jungfrau; er darf auch keinen beraten. Und sollte er wissen, 
daß eine andere Person dies tut, so muß er diese zeigen, Mann und Frau, 
und er darf nicht die Sache verheimlichen oder verschweigen. Der Mann und 
die Frau, die etwas von dem oben geschriebenen tut, darf dieses Haus nicht 
betreten; denn in diesem Haus haben große Götter ihren Sitz, die diese Dinge 
beobachten; und wer ihre Befehle verachtet, wird von ihnen nicht geduldet. 
Die freie Frau soll rein sein und sie darf weder das Bett noch den Beischlaf 
eines anderen Mannes als ihres eigenen kennen. Tut sie es aber, dann ist diese 
Frau nicht rein, sondern befleckt und voll Schmutz und unwürdig, diesen Gott 
zu verehren, für den dieses Heiligtum gegründet ist; und sie darf weder dem 
Opfer beiwohnen noch die Reinigungen und die Entsühnungen stören noch 
die Durchführung der Mysterien schauen. Und wenn sie etwas von diesen 
Dingen tut, nachdem diese Vorschriften aufgezeichnet wurden, verfluchen sie 
die Götter mit bösen Flüchen, denn sie beachtet ihre Befehle nicht. Denn der 
Gott möchte nicht, daß so etwas passiert, sondern wünscht, daß man seinen 
Vorschriften gehorcht. Die Götter werden barmherzig sein für alle, die ihnen 
folgen; und ihnen geben sie immer alles Gute, was die Götter den Menschen 
geben, die sie lieben. Und wenn jemand diese Vorschriften verletzt, hassen sie 
ihn und bestrafen ihn mit großen Strafen. Diese Vorschriften sind bei Agdi-
stis, der heiligen Wächterin und Verwalterin dieses Hauses, niedergelegt, die 
den Männern und den Frauen, sowohl den Freien als auch den Unfreien, die 
guten Gedanken/die gute Besinnung geben möchte, damit sie dem Geschrie-
benen Folge leisten. Und beim Opfer, sowohl dem monatlichen als auch dem 
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jährlichen, sollen alle Männer und Frauen, die Vertrauen in sich haben, diese 
Aufzeichnung berühren, in der die Befehle des Gottes geschrieben sind, damit 
offenbar wird, wer diesen folgt und wer nicht.« 
Der ganze Text ist auf einer Reihe von Gegensätzen aufgebaut, zwischen innen 
und außen, Gesinnung und Körper, Handlung und Haltung, Inklusivität und 
Exklusivität, Belohnung und Bestrafung, traditionellen Gottheiten und abstrak-
ten Begriffen, materieller und ideeller Belohnung. Der augenfälligste Gegensatz 
ist jener zwischen innen und außen, zwischen der reinen Gesinnung - ein-
schließlich Absicht und Planung, Vermeidung des Betrugs, insbesondere des 
Ehebruchs, Eid - und der Reinheit des Körpers, zwischen dem Automatismus 
der rituellen Handlung und der Verinnerlichung der Kultpraxis durch eine 
bestimmte moralische Haltung. Der Verein ist inklusiv, indem er beiderlei 
Geschlechtern und allen sozialen Gruppen zugänglich ist, aber auch exklusiv, 
indem er die Ehebrecherin ausschließt, ja ihr jede Möglichkeit einer Wieder-
gutmachung abspricht. Die Grundidee der Kommunikation zwischen den Ver-
einsmitgliedern und den Göttern ist das Prinzip der Reziprozität (do ut des):49 
Wer die vom Gott (Zeus) gegebenen Normen uneingeschränkt respektiert, wird 
belohnt, wer die Normen verletzt, wird bestraft, nicht für das konkrete Verge-
hen, sondern für die Mißachtung der Norm. Die Belohnung ist sowohl materiel-
ler Art, wie die Schutzgottheiten von Reichtum, Gesundheit und Erfolg zeigen, 
als auch ideeller Art (z. B. Tugend). Die Vorliebe der hellenistischen Menschen 
für Gegensätze kann man kaum besser fassen. 
Der Text verdeutlicht aber auch ein zweites Charakteristikum hellenistischer 
religiöser Mentalität: die Intensität. Der Text beginnt mit einer Liste von Göt-
ternamen. Sie fällt auf, erstens durch ihre Länge, zweitens durch die Dominanz 
abstrakter Begriffe. Die lange Liste der Gottheiten des Kultvereins vermittelt 
das Gefühl eines horror vacui — ob man vielleicht eine Gottheit vergessen hat? 
Die Intensität offenbart sich hier im Bemühen, durch Anhäufung von Götter-
namen einen Schild des Schutzes in allen Bereichen des Lebens zu konstruie-
ren. Dieses Bedürfnis nach Schutz erklärt auch die Verbreitung des Kultes des 
Heilgottes schlechthin, des Asklepios.50 Der Text ist keineswegs ein Einzelfall. 
Die Auflistung von Göttern in diesem Text entspricht den langen Listen von 
Epitheta und Eigenschaften in den Aretalogien der Isis,5' den langen Listen von 
Schwurgöttern in den hellenistischen Eiden,52 den polyonymen Kultvereinen 
(z. B. Verein der Verehrer des Retters, des Asklepios, des Poseidon, der Athena, 
der Aphrodite, des Hermes, der Mutter der Götter),53 den langen Listen der 
Dämonen in den Zaubertexten. 
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Der Text vermittelt den Eindruck eines Bedürfnisses nach intensiver Betreu-
ung durch die Götter, ja nach direktem, intensivem Kontakt.54 Die Menschen 
haben stets von übermenschlichen Mächten Hilfe erwartet. Hellenistisch daran 
ist die Steigerung dieses Bedürfnisses, die Bereitschaft, die ständige Präsenz der 
göttlichen Macht nicht nur zu erkennen, sondern wortwörtlich zu sehen, das 
Interesse an Epiphanien.55 Die Kultregelung beginnt in der Tat mit dem Hinweis 
auf eine Epiphanie: die Übergabe der Kultvorschriften vom Gott im Schlaf.'6 
Die gespannte Erwartung der Ankunft des Apollon auf Delos vermittelt sehr 
prägnant Kallimachos in seinem Hymnos auf Apollon. Als präsent wird Adonis in 
Theokrits 15. Eidyllion besungen. Epiphanien begründeten politische Handlun-
gen, etwa die Erklärung der Asylie von Magnesia am Mäander.57 Ein Beschluß 
der gleichen Stadt (um 160) präsentiert die Wiederherstellung des Tempels der 
Artemis als Resultat der Manifestation der göttlichen Macht (I. Magnesia 100): 
»Nachdem die Gesamtheit der Gemeinde von göttlicher Eingebung und Mani-
festation der göttlichen Macht ergriffen worden war, damit der Tempel wieder-
hergestellt wird«. Nie zuvor waren Erzählungen über wundersame Rettungen so 
beliebt; die bekannteste ist die Erzählung von der Rettung von Delphi während 
des gallischen Angriffes.58 
Die Erzählungen der Manifestationen göttlicher Macht, oft von professio-
nellen Enkomiasten verfaßt und in Sammlungen zusammengetragen, wurden 
in der hellenistischen Zeit zu einer beliebten literarischen Gattung.59 Die Ana-
graphe von Lindos (99 v. Chr.) gibt uns einen Eindruck von dieser weitgehend 
verlorenen Gattung.60 Sie erzählt etwa von der Epiphanie der Athena während 
der Belagerung von Rhodos durch Demetrios (304 v. Chr.). Die Göttin erschien 
ihrem Priester Kallikles im Traum und riet, ein Hilfegesuch an König Ptole-
maios zu adressieren. Als Kallikles zögerte, erschien ihm die Göttin jede Nacht 
im Traum, bis der Priester endlich zur belagerten Stadt ging, die Magistrate 
informierte und ein Brief an Ptolemaios geschickt wurde. Eine andere Wun-
dererzählung betrifft die Belagerung des Heiligtums des Zeus und der Hekate 
in Panamara.6' Der Angriff wurde vom Gott durch Einsetzung verschiedener 
Naturkräfte erfolgreich abgewehrt. Es blitzte und donnerte, Feuer fiel vom Him-
mel, Nebel und Sturm plagten die Belagerer, die sich gegenseitig umbrachten 
oder in tiefen Schluchten zugrunde gingen. Die Belagerer hörten die Stimmen 
gespenstischer Truppen, das Bellen von Hunden, die sie nicht sehen konnte. 
Das Lager der Verteidiger blieb aber unversehrt. Indirekt kennen wir Dutzende 
solcher Erzählungen aus der gesamten hellenistischen Welt, vor allem im Jahr 
278 im Zusammenhang mit der gallischen Invasion.62 Indem die Griechen, die 
diese schreckliche Invasion bekämpften, ihre Götter auf die Erde brachten, 
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assimilierten sie ihre eigenen Schlachten mit den homerischen Schlachten, in 
denen Götter und Menschen Seite an Seite kämpften. Die Niederlage der Gal-
lier mit göttlicher Hilfe erhielt dadurch epische Dimensionen. 
Diese Überzeugung von einem intimen Verhältnis zu den Göttern manife-
stiert sich auch in neu gebildeten Epitheta von Gottheiten, welche die feste 
Präsenz der Schutzgottheiten in einer Polis zum Ausdruck brachten, wie z. B. 
•prohestos (Vorsteher), archegetesl-tis und hathegemön (Anführer/Anführerin).63 
Auch der Herrscherkult, der Kult der sichtbaren, wenn auch sterblichen, Gött-
lichkeit, hängt mit dem Bedürfnis nach einer engen Beziehung zu übermensch-
lichen Mächten zusammen. 
Abstrakte Begriffe und Kultpraxis 
Ein auffälliges Merkmal der Kultvorschrift von Philadelpheia ist die Dominanz 
von abstrakten Begriffen in der Liste von Götternamen. Der Kult abstrakter 
Begriffe ist zwar keine hellenistische Neuerung,64 aber ihre Häufung in einem 
einzigen Text ist sehr wohl neu. Sie entspricht einer allgemeinen Bemühung 
dieser Zeit, verborgene Zusammenhänge zu offenbaren. Dies erkennt man auch 
im Ehrenbeschluß von Teos für Antiochos III., der den Kult des Königs mit dem 
neu eingeführten Kult der abstrakten Begriffe Chans (Gunst und Dankbarkeit) 
und Mneme (Erinnerung) verbindet:65 
»Und damit der Ort, an dem König Antiochos der Große einige seiner Wohl-
taten durchgeführt und andere versprochen und dann auch durchgeführt hat, 
ihm geweiht ist, soll man eine möglichst schöne Bronzestatue des Königs 
im Rathaus weihen/aufstellen und die Beamtenkollegien, und zwar jenes 
der Generäle (Strategen) und jenes der regierenden Beamten (timoüchoi) und 
jenes der Finanzbeamten (tamtai) sollen jedes Jahr, am ersten Tag des Monats 
Leukatheon, zusammen mit dem Priester [d. h. des Antiochos] und dem Vor-
sitzenden des Rates (prytanis) auf dem gemeinsamen Altar der Stadt im Rat-
haus — dem König, den Chärites und der Mneme ein Amtsantrittsopfer dar-
bringen, damit sie ihr Amt mit einem guten Beginn einleiten; und sie sollen 
ein ausgewachsenes Opfertier opfern. ... Und die ausscheidenden Epheben 
sollen zusammen mit dem Leiter des Gymnasions am selben Tag ein Opfer 
darbringen, wie es geschrieben steht, damit sie keine öffentlichen Handlun-
gen beginnen, ohne vorher den Wohltätern Dank abgestattet zu haben, und 
damit wir unsere Nachkommen daran gewöhnen, alles andere gegenüber der 
Abstattung des Dankes hintanzustellen und für geringer zu halten, und damit 
wir ihren ersten Auftritt auf dem Markt ebenso möglichst schön gestalten.« 
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Die Antragsteller beschreiben unmißverständlich, welche Funktion die neuen 
Rituale erfüllten. Damit die dankbare Erinnerung auch bei den künftigen Gene-
rationen von Bürgern wach bleibt, wurde die jeweils am Neujahrsfest in die 
Bürgerschaft feierlich aufgenommene Altersklasse verpflichtet, dem König zu 
opfern. Die neuen Bürger sollten lernen, alle öffentlichen Handlungen mit der 
Abstattung des Dankes an den Wohltäter zu verbinden. Demonstration von 
Dankbarkeit und Kontinuität der Ehrung sind auch die Ziele der Darbringung 
eines Erstlingsopfers: 
»Da der König uns nicht nur den Frieden gebracht hat, sondern uns auch für 
künftige Zeiten von den schweren und harten Lasten befreit hat, indem er uns 
die Beiträge erließ, und da er die Feld- und Erntearbeiten auf dem Lande gesi-
chert und ertragreich gemacht hat, soll man jedes Jahr die ersten auf dem Land 
sich zeigenden Baumfrüchte als Erstlingsopfer vor die Statue des Königs dar-
bringen; und der Priester des Königs soll dafür Sorge tragen, daß die Statue des 
Königs stets mit einem der Jahreszeit entsprechenden Kranz geschmückt ist.« 
So wie Demeter und andere Götter der Landwirtschaft die Bauern beschützen, 
so hat Antiochos den Bürgern von Teos sichere und gute Ernteerträge durch die 
Wiederherstellung des Friedens geschenkt. Die Behandlung seiner Statue assi-
milierte ihn mit einem Erntegott. Die stets neue Schmückung der Kultstatue 
des Antiochos garantierte dem König in subtiler Weise eine dauerhafte Ehrung. 
Sein Kult wurde mit der Abfolge der Jahreszeiten dauerhaft verbunden; indem 
der Herrscherkult sich am Ablauf des Jahres orientierte, assoziierte er den König 
überhaupt mit dem Begriff der Zeit und des natürlichen Laufs der Dinge. Auch 
die Ehrungen seiner Gemahlin, Laodike, standen unter dem Motiv von Dank-
barkeit, Erinnerung und Kontinuität. 
»Damit aber auch der Schwester des Königs, Königin Laodike, außer den 
ihr schon gegebenen Ehrungen auch noch andere Ehren erwiesen werden, 
die nicht nur die augenblickliche Dankbarkeit zeigen, sondern auch für alle 
Zeit ihr Andenken bewahren, und damit allen Fremden, die in unsere Stadt 
kommen, an zentraler Stelle ein Exemplum der Dankbarkeit des Demos vor 
Augen steht, und damit man sieht, daß wir für alle die ihnen gebührenden 
Ehren beschließen, soll man den Brunnen auf dem Marktplatz instandsetzen 
und dafür sorgen, daß das Wasser in ihn geleitet wird, und man soll die-
sen Brunnen der Schwester des Königs Antiochos, Königin Laodike, weihen 
und er soll nach Laodike benannt sein. Und da sich die Königin gegenüber 
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den Göttern fromm und gegenüber den Menschen wohlwollend zeigt, ist es 
infolgedessen angemessen, daß alle, die die Götter ehren und Reinigungs-
rituale durchführen, aus dem nach ihr benannten Brunnen das Wasser für 
das Besprengen nehmen. Zu Heil und Segen! Alle Priester und Priesterinnen, 
die zum Wohle der Stadt ein Opfer darbringen, sollen sich dieses Wassers 
bedienen bei allen Opfern, bei denen dies nötig ist. Auch diejenigen, die 
Wasserspenden darbringen, sollen das Wasser von dort holen, und ebenso soll 
man für das Hochzeitsbad der Bräute das Wasser von diesem Brunnen neh-
men. Alle, die das Wasser für die oben genannten Zwecke holen, sollen auf 
dem Wege zu und von dem Brunnen weiße Gewänder und Kränze tragen.« 
War für Antiochos das Rathaus zum Ort der Erinnerung geworden, so erhielt 
Laodike den für die Braut (nym-phä) des Königs passenden Ort der Erinnerung: 
einen Brunnen. Als Namengeberin des Brunnens wurde Laodike zur Beschüt-
zerin der Bräute der Stadt aufgewertet. Das für das Ritual des Brautbades erfor-
derliche reine Wasser durfte künftig hin nur von diesem einen Brunnen geholt 
werden, weil sein Wasser von der Person der Königin gewissermaßen geheiligt 
wurde. Dadurch, daß alle Personen das Wasser für alle öffentlichen und priva-
ten Rituale von diesem einen Brunnen holten, wurde Laodike mit allen Ritualen 
des öffentlichen und privaten Lebens von Teos auf ewig verbunden. Ihre Person 
garantierte das Gelingen der Rituale. Das feierliche Holen des Wassers aus Lao-
dikes Brunnen verwandelte fast jeden Tag zu einem Fest der Königin. 
Der Brunnen Laodikes zeigt in aller Deutlichkeit die Symbolträchtigkeit, die 
die gesamte Konzeption der Ehrungen charakterisiert. Die Antragsteller erläu-
tern: »Da sich die Königin gegenüber den Göttern fromm und gegenüber den 
Menschen wohlwollend zeigt, ist es infolgedessen angemessen, daß alle, die die 
Götter ehren und Reinigungsrituale durchführen, aus dem nach ihr benann-
ten Brunnen die Kulthandlungen einleiten«. Die Frömmigkeit und Reinheit der 
Königin übertrug sich in symbolischer Weise auf die Reinheit des Wassers des 
nach ihr genannten und ihr geweihten Brunnens: Die Eigenschaften der Köni-
gin gingen also in das Wasser ihres Brunnens ein. 
Emotionalität in der Religion 
Kultregelungen gibt es seit dem 6. Jh. v. Chr.; sie enthalten durchaus auch Defi-
nitionen von Vergehen. Keine vorhellenistische Kultregelung beschreibt aber 
mit solcher Intensität, Ausführlichkeit und Emotionalität ein Vergehen, wie der 
vorhin zitierte Text von Philadelphia die Ehebrecherin verdammt: »Diese Frau 
ist nicht rein, sondern befleckt und voll Schmutz und unwürdig, diesen Gott zu 
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verehren, für den dieses Heiligtum gegründet ist; ... Und wenn sie etwas von 
diesen Dingen tut, ... verfluchen sie die Götter mit bösen Flüchen«. Dieser Text 
ist so voll von Zorn, Verachtung und Betroffenheit, daß man vermuten darf, daß 
der Kultstifter selbst Opfer von Ehebruch gewesen ist. Emotionen erkennen wir 
in den vorhellenistischen Kultgesetzen nicht. 
Intensive Emotionen finden wir auch sonst in der hellenistischen Religiosität. 
Ein gutes Beispiel bietet eine Gattung, die ebenfalls bereits seit der klassischen 
Zeit gut belegt ist: die Fluchtexte. Eine in Amorgos gefundene Fluchtafel66 
repräsentiert eine besondere Gruppe unter den magischen Texten: die >Gebete 
für Gerechtigkeit^67 Zu beachten ist hier die sehr affektierte Sprache eines Tex-
tes, der sicher mit zorniger lauter Stimme rezitiert wurde: 
»Herrin, Demeter, Königin, zu Deinen Füßen falle ich, Dein Sklave. Ein gewis-
ser Epaphroditos hat meine Sklaven angenommen, er hat sie falsch instruiert, 
er hat ihnen Ideen gegeben, er hat sie beraten, er hat sie verdorben, er zeigte 
Schadenfreude, er hat sie beflügelt (ermutigt), er hat ihnen die Idee gegeben, 
wegzulaufen, er hat meine junge Sklavin verführt, um sie sich, gegen meinen 
Willen, zur Frau zu nehmen. Aus diesem Grund ist sie zusammen mit den 
anderen (Sklaven) weggelaufen. ...« 
Der defigens (Verflucher) wendet sich dann wieder an die Göttin und verwendet 
dabei eine Überzeugungsstrategie, die wir auch aus dem Verhältnis zwischen 
Polis und König oder Volk und Wohltäter kennen: Indem er die eigene Ohn-
macht betont, verpflichtet er Demeter zu handeln: 
»Herrin, Demeter, ich, der all das erleiden mußte und keine andere Unter-
stützung habe, wende mich an Dich, damit Du mit mir Erbarmen zeigst, so 
daß ich mein Recht finde«. 
Die darauf folgende Explosion der Gefühle zeigt, was er will: nicht Gerechtig-
keit, sondern Rache für Gesichtsverlust: 
»Veranlasse, daß jener, der sich so mir gegenüber verhalten hat, keine Befriedi-
gung/keinen Erfolg hat, weder beim Stehen noch beim Gehen, weder im Kör-
per noch im Sinne. Ihm sollen weder die Sklaven noch die Sklavinnen dienen, 
weder jung noch alt. Setzt er einen Plan um, soll er ihn nicht durchführen 
können. Möge dieser Bindezauber seinen Haushalt ergreifen. Niemals soll er 
das Weinen eines Kindes hören, niemals soll er einen Tisch der Freude decken. 
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Weder Hund soll bellen, noch Hahn krähen. Sät er, so soll er dann nicht ernten; 
weder Erde noch Meer sollen ihm Früchte tragen. Er soll keine Freude kennen, 
sondern sowohl er als auch seine ganze Habe in übler Weise vernichtet werden. 
Herrin, Demeter, ich flehe Dich als Schutzflehender an, weil mir Unrecht getan 
wurde; erhöre, Göttin, und fälle Dein Urteil darüber, was gerecht ist, damit Du 
mit den schlimmsten und schwersten Leiden jene überfällst, die an solches 
denken und Schadenfreude empfinden und mir und meiner Frau Epiktesis 
Schmerzen beigefügt haben und uns hassen. Königin, erhöre unser Gebet, weil 
wir gelitten haben; bestrafe jene, die mit Freude uns in diesem Zustand sehen.« 
Defixiones gibt es spätestens seit dem frühen 5. Jh., aber Texte, in denen der 
defigens seine Handlung mit Hinweis auf erlittenes Unrecht begründet und mit 
einer emotionalen Sprache eine Gottheit um Hilfe bittet, sind eine spätklassische/ 
hellenistische Erneuerung. Hellenistisch ist nicht nur die Überzeugungsstrategie 
in einem asymmetrischen Machtverhältnis (Gott-Mensch), hellenistisch ist auch 
die Zurschaustellung des Leidens und die emotionale Bitte um Rache. Auch die 
archaischen und klassischen Griechen haben ihren Feinden den Tod gewünscht 
und geflucht, aber der sadistische Erfindungsreichtum des anonymen defigens von 
Amorgos sucht vergebens nach Parallelen in der vorhellenistischen Zeit. Dem Text 
von Amorgos am nächsten kommt ein Liebeszauber aus Pella etwa aus der Mitte 
des 4.Jh.s.68 Auch dieser Text zeigt Emotionalität (»zeigt Erbarmen für Phila, weil 
alle lieben Personen mich verlassen haben, und ich bin allein«) und Haß gegen die 
Konkurrentin (»Thetima, die Böse, soll in böser Art verloren gehen«), aber verwen-
det eine deutlich zurückhaltendere Ausdrucksweise. Analoge Texte von Knidos sind 
nicht nur wegen der Emotionalität, sondern auch wegen der Expressivität inter-
essant. ^ Denn es ist gut möglich, daß sie öffentlich aufgestellt - nicht in Gräber 
hineingeworfen wurden - und die Gefühle der Betroffenen zur Schau stellten. 
Die Aktualität des Mythos 
Im November 206 v. Chr. erlebten die Besucher der Volksversammlung in Xan-
thos den Auftritt einer ungewöhnlichen Gesandtschaft.?0 Drei Abgesandte von 
Kytenion, einer Stadt, von der die meisten Xanthier nichts gehört haben dürfen, 
baten um finanzielle Unterstützung für den Wiederaufbau ihrer Stadtmauer 
und erklärten, sie seien ihre Verwandte. Kytenion und Xanthos waren nämlich 
verwandt, weil Apollon in Xanthos geboren wurde, sein Sohn Asklepios aber 
eben in Metropolis, also in der Nähe von Kytenion, in der zentralgriechischen 
Landschaft Doris gelegen. Das ist ein extremes Beispiel für die Aktualisierung 
des Mythos für politische Zwecke. 
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In der hellenistischen Zeit behielt der Mythos weiterhin wichtige Funktionen, 
die er schon in früheren Perioden erfüllte: Er unterstützte politische Ansprüche 
und diplomatische Missionen wie in Xanthos; er prägte den Lokalpatriotismus 
und die städtische Identität, vor allem bei der Jugend; er diente als Exemplum 
und Paradigma menschlichen Handelns und Leidens; und angesichts des 
gestiegenen Interesses für alte Rituale und Bräuche, das die Lokalhistoriogra-
phie des Hellenismus charakterisiert, diente er als Aition für die Erklärung alten 
Brauchtums. Diese Funktionen erkennt man in Abhandlungen, in performa-
tiven Ritualtexten (Hymnen) und in der sonstigen Dichtung (Epos, Drama), 
in der monumentalen Kunst, in der Münzprägung.7' Der Mythos wird in der 
hellenistischen Zeit erzählt, neu konstruiert, gesungen, in Festen in Erinnerung 
gerufen, in Bildern und sprachlichen Umsetzungen gezeigt. 
Die Emotionalität in der Erzählung und Darstellung des Mythos ist ein bisher 
wenig beachteter Aspekt. Man erkennt sie sogar in einem so sachlichen Text wie 
dem Beschluß von Xanthos. Obwohl der Beschluß nur zusammenfaßt, was die 
Gesandten von Kytenion vor der Volksversammlung vorgetragen hatten, kann 
man selbst aus dieser Zusammenfassung die performativen, d. h. auf Inszenie-
rung und Aufführung bezogenen Elemente ihrer Erzählung rekonstruieren: 
»Die Gesandten (von Kytenion) haben aufgrund des Briefes (der Dorier) einen 
Bericht von den Leiden gegeben, von denen ihr Vaterland befallen ist, und tru-
gen selbst gemäß dem Inhalt des Briefes mit jedem Eifer und Ehrenliebe vor.« 
Der Brief, der das Fundament des Vortrags bildete, ist erhalten: 
»Es hat sich so zusammengetroffen, daß, als König Antigonos in Phokis ein-
fiel, Teile der Mauer aller unserer Städte von Erdbeben gestürzt waren und 
die neoteroi (»die jüngeren Bürger«) geeilt waren, um das Heiligtum Apollons 
in Delphi zu verteidigen. Als nun der König in Doris ankam, zerstörte er von 
Grund aus die Mauer aller Städte und verbrannte die Häuser.« 
Nachdem die Gesandten die Peripetien ihrer Heimat dargelegt hatten - ein 
Stück tragischer Historiographie im kleinen Stil - und bei den Xanthiern phöbos 
(Furcht) und eleos (Mitleid) erweckt hatten, forderten sie auf: 
»Euch an die Verwandtschaft, die uns verbindet zu erinnern, und nicht mit 
Gleichgültigkeit zu sehen, wie Kytenion, die größte Stadt in Metropolis, ver-
nichtet wird.« 
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Diese Verwandtschaft beruhte nicht allein auf der Verwandtschaft zwischen 
Apollon und Asklepios, sondern auch auf einer wohl ad hoc erfundenen mythi-
schen Darstellung: 
»Darüber hinaus haben sie gezeigt, daß Aletes, einer der Herakleiden, für die 
Kolonisten gesorgt hat, die aus unserem Land unter der Führung des Chrys-
aor, Sohnes des Glaukos, Enkels des Hippolochos, gesandt worden waren. 
Aletes sei nämlich von Doris aus (mit einem Heer) ausgegangen und habe 
ihnen im Krieg geholfen; und nachdem er diese Gefahr abgewehrt hatte, habe 
er die Tochter des Aor, Sohnes des Chrysaor, geheiratet.« 
Das ist ein hellenistischer >Western< (oder eher >Eastern<). Ein dorischer Wan-
derer, der sehr passend den sprechenden Namen Aletes (eben >der Wanderer<) 
trägt, hilft den verzweifelten Kolonisten in einer verzweifelten Situation und hei-
ratet die namenlose Enkelin des sonst belegten Helden Chrysaor. Der Erschaffer 
dieses Mythos konnte sich für den Sohn des Chrysaor keinen anderen Namen 
einfallen lassen als Aor. Verzweifelte Situation, unerwartete Rettung, HappyEnd. 
Und die Moral von der Geschichte? So wie der Dorier den Ahnen der Xanthier 
geholfen hatte, so sollen auch die Xanthier den Doriern jetzt helfen. 
Dieses Argument konnte wirksam sein, weil es an das Pflichtbewußtsein 
und die Emotionen appellierte. Mythische Erzählungen hatten in der helleni-
stischen Zeit noch diese Kraft, wenn sie in dramatischen Werken, Hymnen und 
mythologischen Abhandlungen den Lokalstolz förderten72 oder in den Ritualen 
der Epheben die Identität der Polis prägten.73 
Intensität und Steigerung 
Die Intensität in der Erfüllung religiöser Pflichten nimmt im Hellenismus 
schließlich die Form der Steigerung an, in der Bemühung, Vergangenes zu über-
holen, prächtigere Feste zu veranstalten, mehr Tiere zu opfern, größere Teilneh-
merzahlen zu erreichen, die Macht der eigenen Götter im Konkurrenzfeld der 
Poleis zu betonen.74 In dieser Zeit häufen sich die Superlative, die zu göttlichen 
Beinamen werden (epiphanestatos, megistos usw.). Ein repräsentativer Text ist 
der Beschluß über die Ausrichtung des Frauenfestes Eisiteria in Magnesia am 
Mäander (I. Magnesia 100, ca. 160 v. Chr.): 
»Nachdem die Gesamtheit der Gemeinde von göttlicher Eingebung und 
Manifestation der göttlichen Macht (ihetas epipnotas kai parastäseos) ergrif-
fen worden war, damit der Tempel wiederhergestellt wird, ist der Parthenon 
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vollendet worden, und zwar indem er sich deutlich vom Bau unterscheidet, 
den seit alter Zeit unsere Vorfahren uns hinterlassen haben, sowohl in der 
Erweiterung der Bauwerke im Einzelnen (katä meros epaüxesis) als auch in 
Pracht (megalaprepeia); ... Der Tempelwart und die Priesterin der Artemis 
sollen am 6. Artemision die Wiederherstellung (der Statue) der Göttin im 
Parthenon mit einem Opfer mit möglichst sichtbarem Glanz (thystas tes epi-
phanestdtes) begehen.« 
Die Intensität des religiösen Gefühls ist so groß, daß die Vollendung des Tempels 
als direkter Eingriff der Göttin verstanden wurde. Die Göttin wird als Anführe-
rin (archegetis) der Stadt geehrt, eben als Anführerin wird sie als stets präsent 
aufgefaßt. Es folgen Maßnahmen, die sicherstellen sollen, daß möglichst alle 
am Fest teilnehmen:75 
»Dieser Tag soll für alle Zeit zum Festtag erklärt werden und den Namen Eis-
iteria erhalten. An diesem Tag sollen die Konflikte zwischen allen Personen 
ruhen. Die Frauen sollen Ausgang zum Heiligtum haben und im Heiligtum 
verweilen und der Göttin die angebrachten Dienste und Ehren erweisen. Der 
Tempelwart soll Mädchenchöre zusammenführen, die Hymnen auf Artemis 
Leukophryene singen. Die Knaben sollen frei vom Unterricht sein und die 
Sklaven und Sklavinnen von ihrem Dienst, am Tag, an dem dies geschieht. ... 
Und der jetzt und in der Zukunft jährlich amtierende Herold soll am Tag 
des Monats, der für heilig erklärt wurde, am späten Vormittag, in Anwesen-
heit der Befehlshaber des Heeres, der Finanzbeamten, des Schreibers des 
Rates, der Generäle, der Kommandanten der Kavallerie, des Kranzträgers 
[d.i. der höchste Beamte] und des Schreibers, die ausgezeichnete Kleider 
und Lorbeerkränze tragen werden, vor dem Rathaus, nach den Libationen, zu 
frommen Worten ausrufen und die ganze Bevölkerung mit folgenden Worten 
einladen: Ich lade alle, die die Stadt und das Land der Magneten bewohnen, 
ein, zur schönen Feier der Eisiteria beizutragen, indem sie an diesem Tag 
nach den Möglichkeiten ihres Haushaltes mit Freude ein Opfer der Artemis 
Leukophryene darbringen.« 
Einige Jahre später wurde ein zweiter Beschluß verabschiedet, um die vorhan-
denen Ehren noch zu mehren: 
»Und (der Demos) hat Abgabenfreiheit für alle Verkäufe an diesem Tag gewährt, 
damit der Eifer des Demos vielen Menschen noch deutlicher wird; ... (Aus 
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diesem Grund) ist der Demos verpflichtet, noch mehr und eifriger für das 
oben Geschriebene Sorge zu tragen .... Damit alle wissen, daß es (unsere) 
Pflicht ist, am Fest Eisiteria die Ehren für Artemis gemeinsam zu mehren, sind 
der jeweils gewählte Schreiber des Rates und der Schreiber (antigrapheüs) 
verpflichtet, jedes Jahr am 2. Artemision nach der Wahl der Priesterin und 
des Kranzträgers (stephanephöros) den von Diagoras, Sohn des Isagoras, bean-
tragten Beschluß über die Organisation der Eisiteria vorzulesen. ... Wenn die 
Eigentümer von Häusern oder Werkstätten nach Kräften Altäre vor den Türen 
herstellen und verputzen, und auch mit der Inschrift >der Artemis Leuko-
phryene Nikephoros< versehen, soll ihnen gut ergehen; wenn einer dies nicht 
tut, soll ihm nicht gut ergehen.« 
Wie viele Texte dieser Zeit erwartet auch diese Kultregelung, von jedem einzel-
nen aktiv etwas zum Erfolg der Feier beizutragen. Der öffentliche Kult - dies gilt 
selbst für den Kult des Herrschers76 — ging jeden einzelnen etwas an. 
Der >Zeitgeist< 
In dieser Analyse religiöser Phänomene des Hellenismus wurden Begriffe wie 
Emotionalität, Intensität, Expressivität, Spannung und Gegensätzlichkeit ver-
wendet. Solche Begriffe sind nicht quantifizierbar. Sind sie deswegen ungeeignet, 
historische Prozesse zu charakterisieren? Nicht unbedingt, wenn sie ihr Pendant 
auch in der hellenistischen Ausdrucksweise finden, in den Worten, die man so 
häufig in den hellenistischen Volksbeschlüssen findet. Die Intensität entspricht 
den Begriffen von spoudi und u&los (»angestrengter Eifer«) und der Bemühung 
um Steigerung (epauxänein); die Expressivität erinnert an der Formulierung höpos 
phanerön ei (»damit es allen deutlich wird«); die aufmerksame Registrierung von 
Gegensätzen wird durch den Begriff des paradoxem,77 des Gegensatzes zwischen 
Erwartung und Schicksalswende zum Ausdruck gebracht.78 
Zwischen der klassischen Polis-Religion und den kaiserzeitlichen Strömun-
gen, die zur Etablierung des Christentums geführt haben, ist es nicht leicht, 
der hellenistischen Religion und Religiosität einen eigenständigen Platz einzu-
räumen. Die Menschen, die in den bewegten Jahrhunderten zwischen Alexan-
der und Augustus gebetet und geflucht, gehofft und gefürchtet, geglaubt und 
gezweifelt haben, taten dies aber weder als Erben der klassischen Tradition noch 
als Wegweiser des Christentums. Ihre Religiosität war Reaktion auf ihre Erfah-
rungen. Die Geschichte von Religion und Mythos im Hellenismus ist aus die-
sem Grund nicht an erster Stelle die Geschichte theologischer Erkundung und 
Glaubens, sondern die Geschichte von Erfahrungen und Handlungen. 
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